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ABSTRACT 
This paper is an attempt to explore the Puritan exegetical myth of 'an errand into Ihe 
wilderness,' which took root in New England, and its spread across the Western territories 
and the South after a process of secularization. The myth has been approached by way of the 
colonial puritan jeremiad in order to show how the Puritan eschatological visions have 
exercised so creative an influence in shaping the images of America and the basic ideáis of 
the 'American Dream.' After cióse scrutiny of the concepts of millennium and utopia -ver-
sions of Edenic fantasies of an earthly and heavenly paradise- the essay stresses the 
importance of chiliasm and eutopia (its secular term) in early Puritan literature. It is 
suggested that the Puritan legacy still persists not in theology but in the realm of the im-
agination. 
The land we have to travel through is a wilderness; 
there are many mountains, rocks, and rough places that 
we must go over, and therefore there is a necessity that 
we should lay out our strength. 
Jonathan Edwards, "The Christian Pilgrim." 
I 
Desde las primeras expediciones migratorias, el mito de América estuvo modelado por 
dos experiencias bien definidas: la aventura puritana, cuyos límites se circunscribían 
a las comunidades septentrionales de New England, y la aventura colonial, de ámbito 
meridional. El mito puritano era de signo profético (basado en el milenio), a 
diferencia del mito colonial,1 visiblemente influido por las utopías renacentistas de 
Moro, Campanella y Bacon, favorecidas, a su vez, por la euforia de los descubrimien-
tos y por las aspiraciones seculares de la Europa medieval y clásica. 
Las colonias meridionales eran sociedades mercantiles y agrícolas que compen-
diaban una aventura predominantemente laica; la labor apostólica de los misioneros 
del sur formaba parte de una empresa europea común: la cruzada cristiana. Los 
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objetivos sociales de estas comunidades se limitaban al enriquecimiento personal y a 
la organización de un estado ejemplar -al modo anglicano, humanista y aristocrático-
mediante la renovación de las instituciones civiles a las que había que dotar de un 
gobernante ejemplar: el magistrado civil. Estas colonias al sur de New England y del 
territorio inicial de Pennsylvania tenían un concepto providencial de la historia. El 
continente europeo era su única referencia, de ahí que conservaran estrechos vínculos 
con su país de origen (New Sweden, New Amsterdam). El mito colonial era, en 
definitiva, el mito del Nuevo Mundo, el sueño de aquellos europeos que emigraron 
para vivir en Utopía. 
Las colonias septentrionales de New England sintetizaban la aventura es-
catológica y redentora de los puritanos, cuya teología determinista les persuadía de 
que el paraíso americano simbolizaba la promesa profética de las Escrituras. El mito 
puritano era el mito de un cielo en esta tierra, el sueño de un Edén terrenal para 
aquellos emigrantes que pretendían una santidad visible. 
II 
América fue concebida por la conciencia europea como una utopía, como un lugar de 
evasión imaginativa, incluso antes de su descubrimiento. Encarnaba un arquetipo 
mítico en el que cristalizaba la pretensión de un nuevo comienzo, de una vida nueva. 
Sin embargo, la esperanza utópica de un renacimiento personal no se originó en 
América. Fueron dos los credos que sustentaron y conformaron la utopía occidental: 
la fe judeocristiana en un paraíso perdurable creado con el mundo, y el mito helénico 
-rescatado por los humanistas cristianos- de una ciudad ideal en la tierra. 
Cuando la utopía vio la luz, la imagen dual del paraíso (como jardín del Edén 
del Génesis y como preludio de un milenio de Cristo en la tierra) se había sintetizado 
en una metáfora globalizadora. El mito del paraíso y la esperanza milenaria, arraigada 
en el Apocalipsis, se confundieron con una utopía colectiva que desvelaba los deseos 
más íntimos del hombre en sus visiones de los paraísos celestial y terrenal, versiones 
populares del sueño edénico y de la idea del milenio, respectivamente. La creencia 
paradisíaca estaba presente en todos los niveles de la cultura europea en el momento 
histórico en que emerge la corriente utópica occidental (siglo XV y principios del 
XVI). La utopía por antonomasia fue una creación del Renacimiento y de la Reforma. 
Al principio el paraíso era un mito, un ensueño de bienestar material que 
compensaba al hombre por sus desgracias mundanas. Con el tiempo se convirtió en 
una creencia religiosa en Israel y, finalmente, en una doctrina teológica con el 
judaismo y el cristianismo.5 Las expectativas milenaristas, cuyos orígenes se remontan 
a los inicios de la cristiandad, acusaban reminiscencias de sueños proféticos de 
carácter apocalíptico que concebían la historia desde una perspectiva teológica 
(escatológica). Los primeros cristianos entendieron el Libro del Apocalipsis (o 
'Revelation') como la profecía de un paraíso terrenal inminente, que materializaría 
una transformación espiritual y temporal en la transición del hombre. A comienzos del 
siglo V, la obra de Agustín de Hipona (356-430), De Civitate Dei, se convirtió en 
ortodoxia cristiana durante la Edad Media y parte de la Reforma. San Agustín sugirió 
que el Libro del Apocalipsis fuera interpretado de forma alegórica y argumentó que el 
quiliasmo (o creencia en un nuevo Edén en este mundo) había comenzado con el 
nacimiento del cristianismo y estaba plenamente representado en la Iglesia (o 'Ciudad 
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de Dios'). En cuanto al hombre, nada podía hacerse por mejorar su condición material 
en la tierra. 
Conviene destacar que, durante el período de auge de la filosofía agustiniana, 
la historia respondía a la noción de una tradición estática, no dinámica. No obstante, 
la exploración de nuevos espacios, las innovaciones intelectuales o los ciclos de 
turbulencia religiosa han favorecido siempre la eclosión de fantasías utópicas. Los 
anhelos utópicos de Colón no eran sino visiones de un Edén potencial y de un Oeste 
dorado que resultó ser América, la imagen de una tierra en ninguna parte, 
Nusquama. 
Los cristianos europeos del siglo XVI no prefiguraron el Nuevo Mundo como un 
segundo paraíso, ya que, en armonía con el sentido exegético (literal) del Libro del 
Génesis (2: 8-17), el Edén primigenio habría sobrevivido (recreado o redescubierto) 
en algún lugar desconocido de la tierra. Sin embargo, los humanistas cristianos sí 
alimentaron la esperanza de un "estado paradisíaco" a este lado del cielo; revitalizaron 
el sueño de una república óptima terrenal en consonancia con el dualismo cristiano-
platónico que impregna la Utopía de Tomás Moro. 
En el siglo XVII se gestó una fantasía utópica cristiana -la pansofía- que 
pretendía reconciliar dos cuerpos espirituales antagónicos: la ciencia y la religión. Los 
pansofistas -filósofos y teólogos a la vez- difundieron el pensamiento utópico de Moro 
de la centuria anterior y proyectaron su nueva república cristiana con un talante 
radicalmente distinto al de la república óptima del humanista inglés. Estos utopistas 
cristiano-científicos, cuya actitud ideológica contribuyó a definir las creencias deístas 
de la última fase de la Ilustración, alentaron expectativas de una comunidad cristiana 
en Europa que anunciaría un milenio universal en la tierra fundado en una ciencia 
ordenada que condujera al redil de Dios. Las tres utopías teosóficas más relevantes 
de esta época adoptaron sendas diferentes según sus creadores: La Ciudad del Sol 
(1602) del italiano Tommaso Campanella (1568-1639), La Nueva Atlántida (1626) del 
inglés Francis Bacon (1561-1625) y Cristianápolis (1619) del renano Johan Valentín 
Andreae (1586-1654). 
La fe pansófica se vio reforzada por una noción más completa del mundo físico, 
tanto en el plano geográfico (con el descubrimiento de América) como en el 
científico-experimental (recuérdese a Copérnico, Kepler, Newton o Galileo). Si 
surgían nuevos inventos y existían nuevas tierras, era factible crear sociedades nuevas 
gracias a un mejor conocimiento del hombre. En suma, cualquier reivindicación 
humana por crear, inventar o descubrir producía la sensación de haber vuelto a nacer. 
El milenarismo progresista de mediados del siglo XVII, si bien esencialmente cristiano, 
se amparaba en expectativas de progreso material y moral de matiz secular. Los libros 
proféticos de la Biblia comienzan a interpretarse como la ascensión (el progreso) de 
la humanidad y, en consecuencia, el concepto de historia adquiere un significado 
dinámico (no estático) en contra de las opiniones clásicas de translatio studii y 
translatio imperii que valoraban el curso de la historia como la decadencia (el 
descenso) de la humanidad (San Agustín). Joseph Mead (1586-1638), un erudito 
bíblico anglicano, contribuyó a este proceso de laicización, al propagar la noción de 
que el Libro del Apocalipsis contenía la promesa literal de un milenio de paz (o sueño 
edénico mundano) y la esperanza de una redención final completada en la tierra. Para 
la mayoría de los pensadores de este período no existía ninguna contradicción 
intrínseca entre el paraíso celestial y la utopía terrenal. Bacon no creyó que las 
mejoras ocurridas en la condición terrenal del hombre y la fe en un paraíso celeste 
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fueran excluyentes. Campanella explicó que un paraíso en la tierra haría a los hombres 
creer más fervientemente en un paraíso eterno. Tomás Moro (1478-1535) consideraba 
lícito especular y soñar con la ciudad celestial pero, en ningún caso, en un plano de 
igualdad con la república óptima terrenal, ya que el estado de perfección del hombre 
pertenecía a otro mundo. El milenarismo no desempeñaría un papel importante en la 
imaginación utópica de Moro. 
En los albores del siglo XVII, la palabra utopía comenzó a denotar visiones de 
un estadio temporal del hombre en este mundo. El sueño pansófico se nutrió de otras 
fantasías paradisíacas propias de sociedades protestantes dominadas por el culto a la 
Biblia y por el milenarismo cristiano del XVII que manifestaba una resonancia clara 
de la profecía de Joaquín de Fiore (siglo XII). Debido en gran parte a la influencia 
milenarista, la tradición utópica que brota en el XVII se volvió apocalíptica y absoluta, 
segura de su rectitud y de su verdad. El milenarismo se asoció a la utopía en las 
revueltas anabaptistas y favoreció la difusión de los escritos utópicos de Moro, 
Campanella y Bacon. Tras la ruptura de Lutero, el mundo intelectual se colmó de 
intolerancia y se verificó una fragmentación importante en la conciencia europea. Se 
alteró la significación de Utopía, que no era sino la concepción paradigmática de 
Tomás Moro sobre el mundo. Su intuición utópica reflejaba, en un plano imaginario, 
el sueño de un modelo social justo, sabiamente organizado. Por el contrario, las 
iniciativas utópicas del XVII representaban planteamientos de acción real, propuestas 
de autorrealización que estimulaban deseos de un sistema ideal de vida. Consiguiente-
mente el concepto de utopía experimentó un proceso de transfiguración. Pasó de ser 
una creación de la imaginación en el XVI (una u-topía o 'ningún lugar') para 
convertirse en un icono o imagen concreta en el siglo XVII (una en-topía o 'en un 
lugar'). Este impulso utópico que trascendía el "podría ser" con pretensiones de "debe 
ser" se concretó en América; una tierra que para los primeros emigrantes representaba 
no sólo un anhelo utópico ('dream') sino una realización utópica ('fact'). América era 
el prototipo de la eutopía (un 'buen lugar') y, por añadidura, la visión generadora 
de la propensión utópica natural en el hombre. 
III 
A través de una lectura tipológica de las Escrituras -basada en paralelismos (tipos y 
antitipos) entre el Antiguo y el Nuevo Testamento-, los colonos puritanos llegaron al 
convencimiento de que New England simbolizaba una Nueva Jerusalén y de que su 
aventura escatológica formaba parte de un designio divino de redención. 
John Winthrop (1588-1649) guió a un grupo de emigrantes por aguas del 
Atlántico con el propósito de hacer realidad su sueño: realizar una travesía metafórica 
al Nuevo Mundo y fundar un Nuevo Israel de Dios en una Canaán alegórica. Antes 
de desembarcar en Massachusetts Bay, Winthrop declaró a los pasajeros del Lady 
Arbella (1630) que "the God of Israel is among us" y que su experimento constituiría 
un ejemplo para toda la humanidad:". . . we shall be as a City upon a Hill, the eyes 
of all people are upon us."11 
El objetivo alegórico de Winthrop consistía en conducir a un pueblo de Dios en 
peligro, que escapaba de la corrupción y de la falta de libertad religiosa de Europa, 
hacia el cumplimiento de su destino, guiándolo individualmente hacia la salvación 
(distinción teleológica) y colectivamente hacia la teópolis americana. De acuerdo con 
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el Antiguo Testamento y la profecía milenarista, los emigrantes se veían a sí mismos 
como un pueblo elegido ('a new Israel') en éxodo y peregrinaje ('on an errand') a la 
ciudad de Dios de América, una especie de Sión o ciudad celestial: 
'Errand' implied the believer's journey to God and the communal calling to the New World; 
'new Israel' signified the elect, the theocracy as it was prefigured in the Oíd Testament, and 
the blessed remnant which, according to prophecy, would usher in the millennium; 'city' meant 
a social order and the bonds of a true visible church; the concept of 'hill' opened into a series 
of scriptural landmarks demarcating the march of redemptive history: Ararat, Sinai, Golgotha, 
and the Holy Mount of New Jerusalem. 
Los Puritanos reconstruyeron su vida en el Nuevo Mundo con anos nuevos 
principios que dieron a su empresa el sentido de una misión, y fundaron unas 
comunidades basadas en la pureza civil y religiosa. El sueño de una misión especial 
consistía en la creación de una teocracia basada en un pacto de asociación voluntaria 
('a covenant between God and his people') como expresión de la voluntad de Dios. 
Diez años antes, William Bradford (1590-1657) había exhortado a los emigrantes a 
bordo del Mayflower (1620) a realizar una alianza similar {The Mayflower Compact) 
antes de arribar a la colonia de Plymouth: 
Having undertaken, for the glory of God and advancement of the Christian faith and honour of 
our king and country, a voyage to plant the first colony in the northern parts of Virginia, do, 
by these presents, solemnly and mutually in the presence of God and one of another, covenant 
and combine ourselves together into a civil bodypolitic for our better ordering and preservation 
and furtherance of the ends aforesaid. 
La inicial disparidad de las experiencias de Plymouth y Massachusetts Bay se 
desvaneció en el transcurso de las tres primeras décadas. Hacia 1650, los Peregrinos 
adoptaron los puntos de vista de Boston y el modelo puritano se estableció plena-
mente. Esta visión puritana de un pacto como eje de la comunidad moldearía 
posteriormente los objetivos de unificación nacional y los principios democráticos de 
la América colonial. 
Desde el comienzo las colonias de New England se aglutinaron ideológicamente 
por el concepto de 'an errand into the wilderness.' América, según el mito, era un 
'savage deserf con los atributos de Svild,' 'desoíate,' 'impenetrable.' Esta visión 
irreconciliable entre vida cristiana y Svilderness' se ha convertido en una imagen 
recurrente que forma parte de la imaginería puritana. Sobre las percepciones míticas 
entre Svilderness' y el 'errand' de los primeros emigrantes, James Oliver Robertson 
afirma: 
They were to become one people -gathered in their own land from among the heathen- and they 
were to make that land the Promised Land. They were to créate an Edén, a paradise, by 
adapting that world and its ways to proper civilization, as God would have them do. Out of aU 
the peoples God had created and put on earth, they were chosen. They were the New World. 
And, as the New Revelation had been brought to the world by Christ and replaced the oíd, so 
the chosen people had their mission. 
El 'errand' o plan divino cobró un doble significado a lo largo del siglo XVII: 
encarnaba no sólo un éxodo profético del Viejo Mundo corrupto a la Nueva Canaán 
de América, sino también un peregrinaje espiritual a través del desierto inexplorado 
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(Svilderness') del mundo hacia la redención. Como éxodo, el 'errand' puritano 
concretó los deseos de expansión y adquisición de tierra: ". . . it signaled the long-
awaited new heaven and new earth of the millennium . . . they used the biblical myth 
of exodus and conquest to justify imperialism before the fact." Por su parte, el desierto 
o 'wilderness' cristalizaba una promesa bíblica: "Other peoples, as John Cotton put it, 
had their land by providence; they had it by promise." Como peregrinaje, el plan divino 
o 'errand' aglutinó voluntades a la hora de emprender un experimento común:"... the 
Puritan venture was above all a matter of personal self-assertion." El desierto 
representaba, desde esta óptica espiritual, la travesía alegórica del creyente hacia Dios: 
"For each Puritan saint, the venture into the wilderness had an inward and prívate 
end." A lo largo del siglo XVIII, el concepto de 'errand' comenzó a denotar también 
la idea de progreso. Los Puritanos se identificaban como una nación elegida que 
caminaba hacia el futuro: "New England was a 'way,' a road into the future." 
El desierto se transforma en un paraíso, un jardín cuya imagen alegórica 
complace los esquemas protestantes coloniales y que corresponde a una fase secular 
y ampliada del mito puritano: "The Puritans took possession first by imposing their 
own image on the land, and then by seeing themselves reflected back in the image 
they had imposed. Their wilderness became their mirror of prophecy. Este desierto 
inexplorado ('wilderness') era inconmensurable, sin límites ('térra profana'). 
Los puritanos eran cristianos "llamados" y "elegidos" para un designio histórico 
sagrado. Las comunidades de los primeros emigrantes de New England se es-
tablecieron en base a una promesa solemne de ejecución de un plan divino en este 
mundo ('communal covenant') que conduciría a la salvación eterna de los elegidos 
por Dios ('covenant of grace'). Este concepto restrictivo de la redención humana 
derivaba de la doctrina teológica calvinista respecto al principio de la predestinación 
y a la interpretación bíblica de la creación y la "caída" de Adán. 
John Cotton (1584-1652) propugnaba una teocracia ('a holy commonwealth') 
limitada a la autoridad de los elegidos ('designed for the saved') como únicos rectores 
de los destinos de cada colonia ('the rights of the saints'). Cotton desconfiaba de 
cualquier otra forma de gobierno que propiciara la igualdad de todos los miembros 
en la toma de decisiones de la comunidad. Justificaba la necesidad de un gobierno 
civil limitado apoyándose en la creencia de que todo ser humano tiende hacia el 
pecado ('sin infests everybody') y que, por tanto, no todos los hombres son aptos para 
gobernar. Cotton continuó la idea de Winthrop de favorecer un espíritu de alianza ('a 
covenant spirit') que comportase un pacto entre el pueblo y los gobernantes, éstos con 
la autoridad y responsabilidad (otorgada por su 'vocation' o 'calling') para ejercer el 
poder encaminado hacia el bien común. 
Las comunidades de New England eran unas sociedades bibliólatras que 
reconocían en las Escrituras un medio de revelación de la voluntad divina y una base 
de concertación entre los puritanos. La Biblia era respetada como norma y como 
modo de "consenso ideológico": 
. . . the New England Way was not theocracy. It was the ideology of a new culture encased in 
outmoded, quasi-biblical forms. To the extent that the Puritans confused theocracy with ideology, 
their errand was no more than a tribal visión. Migration was defined by a certain lócale, New 
England; pilgrimage expressed the outlook of a certain sect, Nonseparating Congregaüonalism; 
and progress was limited to an exclusive group, the visible saints and their offspring. 
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IV 
Los puritanos establecieron una ética socio-religiosa basada en el trabajo, la economía 
y la honradez, que no respondía más que a impulsos de beneficio personal. La base 
de la moral puritana derivaba de la doctrina calvinista, que postulaba que el trabajo 
y la creación de riqueza confirmaban la glorificación del Creador y ejemplificaban el 
estado de gracia y la presencia de Dios en el hombre. Con posterioridad, la errónea 
identificación entre el favor divino y el éxito mundano ha recibido la denominación 
de "ética protestante" (Weber, Tawney). Esta compulsión al trabajo como forma 
permanente de existencia procuraría al capitalismo unos principios éticos que 
impulsaron su desarrollo. 
Los primeros colonos de New England concibieron el estado como una extensión 
temporal de la autoridad de la Iglesia. Sin embargo, la idea de una 'Bible Common-
wealth' no cautivó a los emigrantes puritanos de segunda o tercera generación. En 
tan sólo seis décadas, el sueño teocrático se desvaneció y diluyó entre actitudes 
diferentes e indiferentes en sucesivas oleadas migratorias a la vuelta de siglo. 
A mediados del XVII, se desencadenó una controversia doctrinal cuyo alcance 
marcó un momento decisivo en el proceso de secularización del mito puritano. Esta 
polémica sobre la impronta del bautismo amenazaba con deteriorar el objetivo 
profético ('errand') de los primeros colonos. Por esta razón, el 'Half-Way Covenant' 
(1662) supuso un intento colectivo de solución a un debate que prometía deses-
tabilizar los fundamentos de la iglesia puritana. Garantizó a cada creyente bautizado 
una condición de miembro provisional (no de pleno derecho) en la congregación 
basada en el principio de que el bautismo, per se, confería al individuo derechos 
inalienables de integración en su comunidad eclesial. Este movimiento secularizador 
que se inició en 1662 sirvió para difundir las prerrogativas puritanas de una santidad 
visible al conjunto de fieles protestantes "elegibles" de las colonias americanas. Con 
el crepúsculo del siglo, fue cada vez mayor el número de colonos que no pertenecían 
a ninguna iglesia y a los que el puritanismo les parecía excesivamente rígido e 
intolerante. Muchos huyeron a Rhode Island o Connecticut desde donde se alzaban 
voces disidentes (Thomas Hooker, Roger Williams, Arme Hutchinson) contra la 
ortodoxia puritana civil y religiosa. 
La noción prioritaria de adquisición de riqueza y apropiación de tierra suscitó 
una distorsión moral que frustró el impulso puritano. Los primeros emigrantes se 
encontraban ante la paradoja de que, por un lado, debían trabajar con ahínco para 
glorificar a Dios y, por otro, aceptar con humildad las riquezas mundanas gracias a las 
oportunidades ilimitadas en agricultura y comercio que proporcionaban las colonias. 
Con el paso del tiempo, el acopio de bienes materiales se convirtió, por un proceso 
sutil de racionalización, en señal inequívoca del favor divino y de redención humana, 
factores ambos que generaban una auténtica urgencia psicológica en el pensamiento 
puritano. Este proceso latente de secularización se concretó en el nuevo estatuto 
colonial de 1691, que primaba la posesión temporal (especialmente, la propiedad de 
la tierra) y regulaba el control político de cada comunidad a través del sufragio de 
todos los colonos sin distinción de pertenencia a una iglesia. 
Otro factor que se detectó en la evolución secular de las colonias fue la actitud 
puritana hacia los indios. El contacto recíproco entre conquistadores y conquistados 
atravesó, originariamente, por un período de adaptación y, finalmente, por una etapa 
de aniquilamiento. La reacción de los indios osciló entre rebelarse ante el exterminio 
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o sobrevivir a la destrucción del modo de vida heredado de sus antepasados. Los 
colonos se mostraron, desde el principio, codiciosos respecto a la ocupación de la 
tierra; una vez que tomaban posesión de un lugar, no transigían ante la presencia de 
los indígenas. Tomás Moro había explicado en Utopía, siglo y medio antes, que la raíz 
de todas las calamidades que aquejaban a la sociedad radicaba en el deseo de 
acumulación de riqueza: 
In other places men talk very liberally of the common wealth, but what thcy mean is simply their 
own wealth . . . When I run over in my mind the various commonwealths flourishing loday, so 
help me God, I can see nothing in them but a conspiracy of the rich, who are faltening up Ihcir 
own interests under the ñame and title of the commonwealth. They invent ways and means to 
hang onto whatever they have acquired by sharp practice, and then they scheme to opprcss the 
poor by buying up their toil and labor as cheaply as possible. 
Cabría preguntarse si América fue también una eutopía para los indios y si la 
Tierra Prometida resultó un sueño profético para los no elegidos. Quizá sea ésta una 
visión prematura del mito americano que resume el carácter irreconciliable entre 
paganismo ('wilderness') y vida cristiana ('paradise') y que, ulteriormente, reproduciría 
la imagen recurrente e incompatible entre naturaleza y civilización. 
V 
La evolución secular de las sociedades puritanas acentuó el proceso de acomodación 
de una identidad colonial en camino hacia una identidad protonacional (de signo 
protestante), característica de la primera mitad del siglo XVIII. En el transcurso de 
una centuria, el experimento teocrático pasó de una utopía imaginada (o promesa 
profética) a convertirse en una utopía diseñada (o modelo de realización). Esta 
pretensión de materializar lo imaginario impulsó cierto grado de paralelismo entre 
mito ('ideal') y proyecto de acción real ('fact'). 
El sueño escatológico de los primeros emigrantes, arraigado en New England, 
se amplió a una visión apocalíptica de América entre los colonos de segunda y tercera 
generación. El nuevo siglo no inauguró una etapa de grandes transformaciones; se 
caracterizó, más bien, por ser un período de transición en el que predominó un 
sentido de continuidad que se integraba perfectamente en la evolución del mito. En 
décadas precedentes, el sueño de New England ('an errand into the wilderness') había 
representado la utopía de uña sociedad en la que, en palabras de Perry Miller, "the 
fact could be made one with the ideal"; o, lo que es lo mismo, se había traducido a 
una imagen de América "that works in spirit because it can never be tested in fact." 
En los albores del siglo XVIII, el 'errand' puritano diluyó su fundamento bíblico y se 
reorientó en un marco religioso de fe en el progreso humano: 
The Puritians [sic] Jeremiahs had justified the errand by reference to the Israelite exodus. The 
eighteenth-century Jeremiahs justified both the Israelites and the Puritans by reference to their 
own progress. 
La utopía de Tomás Moro ya ofrecía un fundamento verosímil de progreso racional, 
aunque como humanista cristiano fuera partidario de volver a una sociedad sencilla 
y natural. 
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Tras la secularización del mito puritano, comenzó a invocarse una visión de 
América como el nuevo Edén (la nueva Canaán). El paraíso era una imagen que 
complacía a idealistas, aventureros, granjeros y comerciantes a la búsqueda de una 
sociedad más perfecta. La identidad protestante adquirió una significación más 
imprecisa, que rozaba el símbolo o la metáfora. Los colonos de tercera generación 
aludían a América como 'a New Israel,' 'a New world,' 'new chosen people,' 'the 
promised land,' 'the new heavens,' en un afán de transponer, de las Escrituras a la 
historia colonial, su concepción del mundo, noción que emanaba directamente de la 
visión escatológica puritana radicada en New England. William Clebsch define este 
impulso como un movimiento 'from sacred to profane.' El sueño de América como un 
Edén terrenal adquirió en el siglo XVIII una significación múltiple, analizable desde 
diversos planos. La idea del paraíso respondía, desde una perspectiva exegética, a una 
alegoría empírea; desde una óptica metafórica, la imagen paradisíaca era el símbolo 
de la inocencia y lo incorrupto y, topológicamente, ejemplarizaba la tierra de la 
abundancia y de las promesas. 
El milenarismo desempeñó un papel relevante no sólo en el pensamiento 
puritano sino también en la tradición social y religiosa de las colonias, en un momento 
en que América caminaba gradualmente hacia su identidad nacional. El premilenaris-
mo (alegórico) de los primeros emigrantes puritanos se había fundado en la creencia 
de una utopía profética celestial. El postmilenarismo de generaciones consecutivas se 
basó en expectativas de una utopía profética terrenal, según la cual la historia de la 
humanidad vendría inaugurada por una edad de oro final; es decir, por un milenio de 
prosperidad de la iglesia en este mundo: 
. . . by the end of the seventeenth century the novel idea that history is moving toward a 
millennial regeneration of mankind became not only respectable but almost canonical. 
No se pretende establecer una división dogmática o sugerir un proceso de 
ruptura entre ambos siglos. Sin embargo, resultaría arriesgado no advertir el enfoque 
desigual con que se percibía la creencia milenarista en un período de tan sólo cien 
años. Las enseñanzas de San Agustín impregnaron los impulsos utópicos de los 
primeros asentamientos. Varias décadas más tarde, comenzó a especularse con la 
posibilidad de una eutopía de localización temporal ('on earth'), más acorde con la 
aparición de nuevas teorías sobre el progreso y la evolución social: 
As the eighteenth century progressed in America, otherworldly concepts of utopia increasingly 
gave way to thisworldly ones; . . . as we proceed historically from the time of Augustine, we 
find ourselves moving from . . . a belief that Eutopia will happen to man to a belief that man, 
by means of his own will and strength, can make Eutopia happen. 
Jonathan Edwards (1703-1758) fue el primer portavoz puritano que transmitió 
una visión progresista de la esperanza milenaria. Representó una figura transitoria que 
sintetizaba las tendencias pre y posmilenaristas de la época colonial (1607-1763). 
Edwards combatió la teoría agustiniana de que el milenio no tendría ninguna 
repercusión mundanal en el curso de la historia y de que la segunda venida de Cristo 
sería previa al milenio. Defendió que el quiliasmo o milenio terrenal comenzaría en 
América: ". . . this great work of God . . . will begin in America." 
Edwards interpretó el significado de la fe milenarista en el descubrimiento y 
posterior colonización del Nuevo Mundo, llegando a presagiar el inicio del milenio en 
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las postrimerías del siglo XX. Desde un punto de vista hermenéutico, Edwards reveló 
el sentido de América a través de las Escrituras. Su optimismo en el progreso de la 
humanidad se hizo palpable en su obra^4 History ofthe Work of Redemption,2* influida 
por las ideas postmilenaristas del inglés Daniel Whitby (1638-1726): 
The New Jerusalem in this respect has begun to come down from heavcn, and pcrhaps ncvcr 
were more of the prelibatiorts of heaven's glory given upon earth . . . Christ in an cxtraordinary 
manner . . . appears in his visible church in . . . the prelude to that glorious work of God, so 
often foretpld in Scripture, which in the progress and issue of it shall rencw the world of 
mankind. 
Edwards fue el precursor de un movimiento evangélico revitalizador que 
respondía a una genuina preocupación moral y religiosa: The Great Awakening (1720-
1750). Su principal aportación a esta tendencia consistió en lograr que el "despertar 
religioso" condujera a la independencia de las colonias, integrando este sentimiento 
pre-revolucionario en el marco de una misión de América. Los seguidores del 'Great 
Awakening' impulsaron un replanteamiento del 'errand' de los primeros emigrantes. 
Entre 1745 y 1763 se aludía con más frecuencia a América y a los americanos. Se 
invocaba el término libertad no sólo como ideal laico sino como energía propulsora 
capaz de movilizar a todos los colonos a la lucha por el protestantismo británico-
americano ('an errand into the Catholic wilderness') en contra del rey francés ('that 
Scarlet Whore'). Durante estas dos décadas, Gran Bretaña era aún la fuente de las 
libertades coloniales. Sin embargo, al declararse la paz con Francia, una nueva causa 
vino a reemplazar la cruzada anterior: ahora el enemigo no sería el Canadá francés, 
sino Inglaterra. El móvil de la guerra era la independencia y el nuevo ideal social lo 
constituía la institución de una república, no una teocracia o una monarquía. Así fue 
cómo la revisión del 'errand' o plan divino puritano se convirtió en patrimonio no de 
los elegidos ('the visible saints') de Massachusetts sino de todos los elegidos de las 
colonias americanas. A mediados del siglo XVIII, era ya evidente un optimismo 
milenarista o "milenarismo civil" -en palabras de Nathan Hatch- que se distinguiría del 
sentimiento escatológico colonial de la época precedente. 
Hacia 1740, el progreso económico de las colonias había igualado, si no 
superado, el de cualquier país europeo. Las perspectivas de mejora social eran 
prometedoras en el nuevo continente y, en gran medida, determinaron las sucesivas 
oleadas migratorias durante esta época. América atravesaba por una fase de eupsiquia 
y de propensión utópica; el optimismo era patente tanto entre los puritanos que 
abogaron por un "despertar religioso" renovador como entre los artífices que dirigieron 
los destinos de la nación. 
The progressivist viewpoint . . . would continué to prosper in Protestant thcology and latcr in 
economic thought (especially capitaUsm) and in scientific theories of progress (both in Bacon's 
faith in science and in Darwinism). 
VI 
El mito de América es el reflejo del mito cultural puritano. Sin embargo, es errónea 
la percepción de América como designio divino. Definir América supone comprender 
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que la construcción de la nación fue un proyecto humano cuyo embrión se desarrolló 
en el dominio de New England en la época colonial. El experimento puritano reflejó 
la naturaleza de una sociedad que se distinguió más por su modo de vida -'the New 
England Way'- que por su territorio y que mejor esbozó las primeras imágenes de 
América. 
La identidad americana avanzó de la ejecución de profecías a la restauración del 
paraíso. New England encarnaba el idealismo. El Sur representaba la oportunidad.31 
Ambas empresas tenían raíces calvinistas, aunque posteriormente fueran renovadas por 
influencias seculares. El sueño utópico del Sur alimentó la leyenda del viejo Sur, 
preservando un modelo europeo. El molde teológico de New England fue deter-
minante en la formación del carácter de la nación. 
El mito que vinculó las colonias con la tradición utópica fue proyectado desde 
la conciencia espiritual europea. Los escritos puritanos, con toda su imaginería 
milenarista, no eran sino extensiones de sistemas ideales procedentes de Europa. El 
mito de "un cielo en esta tierra" fue el eje en torno al cual giró la fantasía utópica. 
John Winthrop y Cotton Mather intentaron llevar su sueño a la práctica construyendo 
una utopía cristiana, una nueva Jerusalén a partir de símbolos importados, al igual que 
en el siglo XIX los transcendentalistas de New England ensayaron sus experiencias en 
Brook Farm gracias a las ideas de Fourier: 
Myth may clothe history as fiction, but it persuades in proportion to its capacity to help men 
act in history. Ultimately, its effectiveness derives from its functional relationship to facts. 
La literatura colonial y la jeremiada puritana compendiaron perfectamente la 
transición entre la alegoría medieval-renacentista y el simbolismo moderno. El legado 
puritano a la cultura americana no ha perdurado en la teología o en las instituciones 
sociales sino en el ámbito de la imaginación: 
Most of the basic elements of the Dream are there: the divine purpose behind America's 
'discovery,' the teleological distinction of the New World from the Oíd, the sense of history 
ascending ineluctably towards the American paradise. 
El éxodo de las primeras generaciones de emigrantes a América no impulsó el 
nacimiento de una literatura utópica temprana. En la América colonial, sólo brotaron 
visiones eutópicas que reflejaban expectativas milenaristas soñadas por utopianos, pero 
no diseñadas por utopistas. Por utopía debe entenderse una descripción heurística (o 
ficción) que proyecta una visión ideal de una sociedad imaginaria como modo de vida 
alternativo al sistema vigente al objeto de reflexionar sobre el futuro inmediato del 
hombre. Con el inicio de un nuevo siglo, vieron la luz algunas obras alegóricas que 
describían utopías religiosas. En décadas consecutivas, se fue perfilando la imagen de 
América como una metáfora que aglutinaba la esperanza milenaria secularizada (o 
eutopía) con el orgullo patriótico y con un designio divino de salvación de toda la 
humanidad. 
Fueron varias las razones por las que la literatura utópica no arraigó en la 
América colonial. Es un hecho comprobado que las utopías suelen aparecer en 
momentos de gran agitación social y política. Los primeros emigrantes no se hallaban 
sometidos en el Nuevo Mundo a violentas persecuciones como en Europa. América 
era la especificación geopolítica del milenio y se vivía en una época de eucronía. Por 
otra parte, la realización de su ideal constituía el máximo compromiso de los colonos. 
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Para unos, su objetivo sería establecer una comunidad de pureza religiosa por medio 
de una alianza con Dios que les procurara la salvación individual vinculada a la 
acumulación de riqueza. Para otros, su destino consistiría en adaptarse al desierto 
inexplorado ('wilderness') y dominar la naturaleza como recurso de prosperidad que 
tanto anhelaban. 
La experiencia puritana demostró que cualquier proyecto social o religioso 
produce triunfos parciales; es decir, sueños eutópicos y distópicos como caras de una 
misma moneda. La práctica religiosa puede resultar amenazadora para la comunidad 
si se convierte en un ejercicio intolerante y rígido. De ahí que ningún movimiento 
socio-religioso tenga asegurado el mantenimiento del poder mientras su experimento 
social o religioso dependa únicamente del estricto cumplimiento de las formas de 
autoridad en vigor. 
Notas 
1. Se ha atribuido el término "colonial" exclusivamente a la aventura secular de las colonias 
anglicanas al objeto de contraponerlo a la experiencia puritana. En el siglo XVII las colonias del Sur eran 
Virginia (fundada en 1607) y Maryland (constituida en 1632), ambas dedicadas al cultivo del tabaco y 
pertenecientes al 'Upper South'; el territorio de Carolina (dividido en 1713) y Georgia (añadida a las 
denominadas doce "colonias continentales" en 1733) componían el 'Lowcr South.' Maryland fue la única 
colonia que osciló entre el catolicismo y el anglicanismo. Se ha excluido del paralelismo entre ambas 
aventuras el experimento cuáquero de las colonias centrales de East y West Jersey, Dclawarc, New York 
y Pennsylvania. 
2. De este escueto bosquejo sobre las tendencias que nutrieron la aventura no puritana no debe 
desprenderse la convicción de que las colonias meridionales fueran originariamente aristocráticas, si las 
comparamos con las aspiraciones de Nueva Inglaterra. De acuerdo con recientes teorías revisionistas sobre 
el mito caballeresco del Sur, la "aristocracia" originaria de los primeros asentamientos fue siempre 
minoritaria. En realidad, no se trató más que de una burguesía acaudalada, parangonable en riqueza a las 
familias de abolengo europeas, que prosperó vertiginosamente en el intervalo de un siglo gracias al enorme 
beneficio económico que generaron las plantaciones autocráticas a sus propietarios. Hasta bien entrado 
el XVIII, la emergencia de una "aristocracia" rural ('squirearchy') en las colonias del Sur estaba 
condicionada por la propiedad de la tierra y no por el linaje nobiliario como en Europa (vid. R. W. 
Horton and H. W. Edwards, Backgrounds of American Literary Thought [New Jersey: Prcntice-Hall, 1974], 
pp. 373-424.) 
3. El Puritanismo es un movimiento reformista que se origina en Inglaterra en la segunda mitad del 
siglo XVI y que pierde su vigencia ideológica en los albores de la Restauración (1660-1688). Surge a 
principios del período isabelino (1558-1603) en un momento en que la Iglesia anglicana fluctúa entre el 
modelo católico y el protestante. El término Puritano se empleó por primera vez en 1560 para definir a 
aquellos protestantes que defendían la necesidad de "purificar" la Iglesia de Inglaterra de los vestigios 
papistas del catolicismo de Roma. Los puritanos aceptaban los supuestos básicos de la doctrina calvinista, 
aunque no necesariamente su organización eclesiástica. 
4. El milenarismo o quiliasmo, si se prefiere el término griego, se basa en una convicción profética 
de proyección escatológica en torno a la creencia en un reinado de mil años de Cristo y de sus seguidores 
(o elegidos) sobre la tierra antes del día del juicio, según una revelación inspirada al apóstol San Juan en 
el Libro del Apocalipsis (20: 1-6). 
5. Las concepciones del judaismo y del cristianismo han sufrido influencias mutuas, si bien existe 
una diferencia radical entre el apocalipsis cristiano y el judío: la fe en Cristo. Para los cristianos, el 
advenimiento del Mesías ya se ha materializado, de forma que las expectativas se centran en una segunda 
venida (los acontecimientos de la transición a los días del milenio se describen con imágenes que refieren 
formidables cataclismos). Para los judíos, la era mesiánica forma parte del futuro y acaecerá tras la 
destrucción de los enemigos de Israel en medio de un gran holocausto. 
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6. El Libro de Daniel (Antiguo Testamento) fue escrito en el siglo VI a. C. y su concepción 
apocalíptica influyó decisivamente en la tradición milenarista judeocristiana durante los siglos I, antes y 
después de Jesucristo. En esta obra, el profeta presagiaba una inmediata intervención sobrenatural en la 
historia de la humanidad, acompañada de hecatombes, que alteraría el transcurso de los acontecimientos 
en este mundo con la promesa final de la salvación del hombre. El Libro del Apocalipsis (Nuevo 
Testamento), escrito en el siglo I d. C. durante las persecuciones de Nerón, asimiló la visión apocalíptica 
judía añadiendo un matiz diferenciador: una próxima mediación divina modificaría el curso de la historia 
con el augurio de una nueva era: el anuncio de un reinado de Cristo durante mil años (segunda edad 
mesiánica), vaticinado por sucesos dramáticos de los que únicamente se salvarían los Elegidos (promesa 
de redención). Sobre estas dos obras se asientan los pilares básicos del milenarismo "apocalíptico" de la 
patrística cristiana. Con posterioridad, San Agustín propondría una exégesis "alegórica" del quiliasmo que 
dominaría el pensamiento de la Iglesia medieval. 
7. Nusquama era el nombre con que Tomás Moro y su amigo Erasmo se referían a Utopía antes 
de su publicación en 1516. El término deriva del adverbio latino nusquam (en ninguna parte). Con 
posterioridad, Moro elegiría el étimo griego de u-topía, tal vez como prueba de su entusiasmo por la 
cultura helénica. 
8. Pansofía es una antigua palabra griega, usada por Filón, que reaparició en el Renacimiento y 
se generalizó en el siglo XVII. Comenio, un obispo moravo, que junto con Andreae, Campanella y Bacon 
forma el eslabón más importante de la cadena pansófica, tomó prestada la palabra de un libro de Peter 
Laurenberg (1633) titulado Pansophia, sive Paedia Philosophica, dando así nombre a este grupo de 
pensadores que, aunque vivían diseminados por toda Europa, compartían las mismas ilusiones básicas. 
9. A lo largo de este análisis, se ha venido utilizando la palabra utopía como homologa de 
pensamiento o imaginación utópica. Aunque el presente estudio no tiene por objeto examinar la variada 
nomenclatura actual relativa a este étimo, conviene aludir aquí a algunos términos análogos que 
aparecerán regularmente: u-topía y en-topía; eu-topía (cuyo prefijo connota un amplio espectro de 
atributos positivos) y su antónima dis-topía (o descripción del 'mal lugar'); además de los neologismos, eu-
psiquia (introducido por el psicólogo Abraham Maslow para referirse a un estado ideal de conciencia) y 
eu-cronía (adaptación del vocablo ucronía, inventada en el siglo XIX, y que con frecuencia se aplica para 
designar los 'buenos tiempos'). Se recomienda la lectura de los trabajos de Darko Suvin y Lyman Tower 
Sargent, citados en el apartado bibliográfico, como propuesta de consenso terminológico de utopía. 
10. Las colonias de signo puritano que se establecieron en New England en la primera mitad del 
siglo XVII eran de tendencia congregacionalista en cuanto a su organización eclesial. La vertiente 
congregacionalista arraigó, originariamente, en la colonia de Plymouth y, años más tarde, en la comunidad 
de Massachusctts Bay; con posterioridad, se extendió a Connecticut como una variable de discrepancia e 
inconformismo (Thomas Hooker). El movimiento cuáquero se afianzó en Rhode Island (Roger Williams) 
como elemento de disidencia de las sociedades puritanas de Massachusetts Bay y se implantó con fuerza 
en Pennsylvania (William Penn), al sur de New England. 
11. Adaptación del texto original del siglo XVII; citado por Ellman Crasnow y Philip Haffenden, 
"New Founde Land," en Introduction to American Sludies, M. Bradbury and H. Temperley, eds. (London 
and New York: Longman, 1981), p. 32. 
12. Sacvan Bercovitch, The American Puritan Imagination (Massachusetts: Cambridge University 
Press, 1974), p. 7. 
13. Las iniciativas que impulsaron la creación de las dos primeras comunidades puritanas en New 
England no fueron idénticas. Los fundadores de la colonia de Plymouth (bautizados con el nombre de 
'Pilgrim Fathers' dos siglos después por Daniel Webster) formaban parte de un amplio movimiento 
separatista de cristianos ingleses (siglos XVI y XVII) que pretendían su independencia respecto de la 
Iglesia anglicana. Por este motivo, recibieron el apelativo de Separatistas o Independientes. Por el 
contrario, los Puritanos de Massachusetts Bay aspiraban a servir de ejemplo y de reforma interna del 
anglicanismo, pero no deseaban su escisión de la Iglesia oficial (es necesario advertir que el término 
separatista sólo implica "separación de la Iglesia oficial" y que el movimiento separatista puede ser de 
tendencia presbiteriana o congregacionalista). Los Peregrinos eran calvinistas cuyas prácticas respecto a 
la organización del ministerio eclesiástico provenían directamente del presbiterianismo y cuyas 
características congregacionalistas eran de influencia anabaptista (Zwinglio). El presbiterianismo -la teoría 
de Calvino sobre el gobierno eclesial- admitía la posibilidad del congregacionalismo (consúltense V. L. 
Parrington, The Colonial Mind: 1620-1800, pp. 5-26, y Esther E. Burch, "The Sources of New England 
Democracy ...," pp. 115-130, en el apartado bibliográfico sobre la controversia acerca de los orígenes del 
congregacionalismo y sus efectos en la consolidación de los principios democráticos de New England). 
140 Revista Alicantina de Estudios Ingleses 
14. L.B. Wright and Elaine W. Fowler, eds., The Mayflower Compact, en English Colonization of 
North America (London: Edward Arnold, 1968), p. 54. 
15. James Oliver Robertson, American Myth, American Reality (New York: Hill and Wang, 1980), 
p. 53. 
16. Estas reflexiones se basan en el brillante análisis de Sacvan Bercovitch sobre la jeremiada 
puritana a lo largo de las obras del autor que se citan en el apartado bibliográfico. 
17. Las citas utilizadas en este párrafo y en el anterior corresponden a Sacvan Bercovitch, "The 
Rites of Assent: Rhetoric, Ritual, and the Ideology of American Consensus," en The American Self: Myth, 
Ideólogo and Popular Culture, Sam B. Girgus, ed. (Albuquerque: The University of New México Press, 
1981), pp. 8-10. 
18. Calvino partía de una concepción antropológica pesimista, según la cual todo resplandecía en 
el hombre antes de la caída de Adán. Por esta razón, la naturaleza humana está inclinada al mal y al 
pecado; todos los hombres merecen por sí mismos la condenación. Únicamente la acción de Dios puede 
redimir al hombre mediante la concesión divina de la gracia. Sin embargo, la gracia de Dios no se concede 
a todos los hombres. El Creador ha establecido el "decreto" de salvar a unos (los elegidos, los santos) y 
condenar a otros (cfr. R. W. Horton and H. W. Edwards, op. cit., pp. 19-25.) 
19. Era evidente que ni los primeros puritanos separatistas de la colonia de Plymouth ni después 
los puritanos no separatistas de Massachussetts Bay se habían establecido en América para implantar un 
sistema de tolerancia religiosa, ya que estaban convencidos de que el suyo era el único modelo teológico 
y de organización eclesial que suplantaría al catolicismo. 
20. Sacvan Bercovitch, "The Rites of Assent...," op. cit., p. 10. 
21. Era un hecho manifiesto que, a lo largo de tres generaciones de la dinastía Mather (Richard, 
1596-1669; Increase, 1639-1723; Cotton, 1663-1728), las comunidades teocráticas habían decrecido en 
fervor. 
22. Los primeros emigrantes de New England debían pasar por una experiencia de conversión que 
les confirmara como auténticos "elegidos" o "santos visibles" de su iglesia para poder ejercer el poder civil 
y religioso de la comunidad. Los hijos de estos primeros colonos eran bautizados al nacer, si bien no eran 
admitidos como miembros de pleno derecho ni se les permitía participar en el sacramento de la Comunión 
hasta que relataran una experiencia de conversión. Muchos no llegaban a confirmar esta vivencia a lo largo 
de su vida, aunque como adultos se les aceptaba en el seno de la iglesia por el hecho de estar bautizados. 
La polémica se desató al plantearse si, a su vez, los descendientes de estos miembros bautizados pero no 
regenerados (no conversos) debían ser bautizados. El 'Half-Way Covenant' resolvió la discrepancia 
doctrinal acreditando a estos puritanos su condición de miembros a medio camino ('half-wa/) del pacto 
de la iglesia. 
23. Thomas More, Utopia (New York and London: W.W. Norton and Co., 1975), Book II, pp. 88 
y 89. 
24. Perry Miller, The New England Mind: The Seventeenth Century (Boston, 1961), p. 462; Sacvan 
Bercovitch, The American Jeremiad, loe. cit., p. xiv; ibid., p. 117. 
25. Ernest Lee Tuveson, Redeemer Nation: The Idea of America's Millennial Role (Chicago and 
London: The University of Chicago Press, 1968), p. 17. 
26. Joel Nydahl, "From Millennium to Utopia Americana," en America as Utopia, K. M. Roemer, 
ed. (New York: Burt Franklin and Co., 1981), pp. 244 y 245. 
27. Citado por Sacvan Bercovitch, The American Jeremiad (Madison: The University of Wisconsin 
Press, 1978), p. 100. Consúltese también Perry Miller, Jonathan Edwards (New York: Meridian Books, 
1959), pp. 326-330. 
28. Esta obra fue editada en Edimburgo, a título postumo, por John Erskinc en 1774. Es una 
recopilación de los manuscritos de los sermones que Edwards pronunció en Northampton en 1739. 
29. Jonathan Edwards, Works, John Erskine, ed. (New York, 1849), III, 310-312. 
30. Joel Nydahl, "From Millennium to Utopia Americana," op. cit., p. 240. 
31. Schlesinger denomina a estas dos hebras del tapiz norteamericano "tradición" (New England) 
y "contra-tradición" (el aliento utópico del Sur), admitiendo su inclinación en la controversia sobre el 
significado de América {vid. Arthur M. Schlesinger, Jr., Los ciclos de la historia americana [Madrid: 
Alianza, 1988], pp. 11-40). 
32. Sacvan Bercovitch, The American Jeremiad, loe. cit., p. xi. 
33. La jeremiada era un modo de exhortación pública que provenía del pulpito europeo, 
transformada por los puritanos de New England tanto en forma como en contenido. Podía adoptar la 
forma de un sermón o exhortación política, de un diario, una elegía o de una hagiografía. Su influencia 
perduró a lo largo del siglo XVIII y ayudó a fomentar un sueño nacional durante doscientos años: "The 
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American jeremiad was a ritual designed to join social criticism to spiritual renewal, public to private 
identity, the shifting 'signs of the times' to certain traditional metaphors, themes, and symbols." (Vid. 
Sacvan Bercovitch, The American Jeremiad, loe. cit., p. xi). Consúltese el estudio comparativo de Bercovitch 
(ibid., pp. 6-25) sobre la naturaleza, función y valor de la jeremiada puritana americana en contraste con 
la jeremiada europea, además de su discrepancia respecto a los puntos de vista clásicos de Perry Miller 
sobre el tema. 
34. Sacvan Bercovitch, The American Puritan Imagination, loe. cit, p. 6. 
35. Esta definición de utopía presenta un enunciado similar al de Roemer: "A literary utopia is a 
fairly detailed description of an imaginary community, society, or world -a 'fiction' that encourages readers 
to experience vicariously a culture that represents a prescriptive, normative alternative to their own culture" 
(vid. Kenneth M. Roemer, "Defining America as Utopia," en America as Utopia, K. Roemer, ed. [New 
York: Burt Franklin and Co., 1981], p. 3). 
36. Las primeras creaciones utópicas eran de carácter alegórico y fueron escritas en prosa: Joseph 
Morgan, The History ofthe Kingdom ofBasaruah (1715); Daniel Moore, An Account of Count D'Artois and 
His Friend's Passage to the Moon (1785); anónima, The Golden Age (1785); anónima, "An Allegorical 
Description of a Certain Island and Its Inhabitants" (1790); Samuel Hopkins,^4 Treatise on the Millennium 
(1793). Las visiones que vinculaban la imagen de América con la eutopía fueron escritas predominante-
mente en verso (Conneticut Wits): Timothy Dwight, "America: or, a Poem on the Settlement of the British 
Colonies" (ca. 1771, ca. 1781); David Humphreys, "A Poem on the Future Glory of the United States of 
America" (1804); Joel Barlow, The Vision ofColumbus (Part VIII, 1787); Timothy Dwight, Greenfield Hill 
(Part VII, 1794). 
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